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La postguerra española, teniendo en Navarra un ideal, venero y vanguardia, concentró la socia-
lización religiosa en actos de comunidad espiritual de gran poder simbólico-territorial, en un afán
que llevará a expandirla extraterritorialmente: especialmente mediante los itinerarios de la Virgen de
Fátima circundando los dominios comunistas en el mundo; y las peregrinaciones internacionales de
las reliquias de San Francisco Javier, de mayor relevancia en Navarra.
Palabras Clave: “Religiosidad popular” navarra. Sociabilidad religiosa. Historia religiosa navarra.
Espainiako gerraosteak –Nafarroa ideal, iturburu eta abangoardiatzat zutela– sozializazio erli-
jiosoa kontzentratu zuen sinbolismoz eta lurraldez ahalmen handikoak ziren komunitate espirituale-
ko ekitaldietan, halako gogoz non lurraldetik kanpora hedatuko duten: bereziki Fatimako Ama Birji-
naren ibilbideen bitartez, munduko eremu komunisten inguru; eta San Frantzisko Xabierren erlikien
nazioarteko erromesaldiak, garrantzi handikoak Nafarroan.
Giltza-Hitzak: Na fa rro a ko “Erl ij i otasun herri koia”. Soziabilita te erl ijiosoa. Na fa rro a ko histo ria erl ij i o-
s o a .
L’après-guerre espagnol, ayant un idéal en Navarre, début et avant-garde, concentra la sociali -
sation religieuse en actes de communauté spirituelle de grand pouvoirsymbolico-territorial, dans l’es-
poir qu’il le répande extraterritorialement: spécialement au moyen des itinéraires de la Vierge de
Fatima entourant les domaines communistes dans le monde; et les pélerinages internationaux des
reliques de San Francisco Javier, très importantes en Navarre.
M ots Clés: «Re l i g i o s i té populaire» nava rraise. Sociabilité religieuse. Histo i re religieuse nava-
rra i s e .
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La sociabilidad ha sido dispuesta, de ordinario, con un sentido dramatúrgi-
co, al modo de escenarios, escenas y representaciones (espacios, tiempos y
modelos)2 de vinculación social donde los agentes entran en relación (formal o
informalmente, institucional o social y popularmente), reproduciendo y a su vez
recreando las mismas interacciones sociales que aseguran la convivencia
común3. Estas interrelaciones –y las normas sociales que las permiten y facili-
tan– son asimétricas, proscribiendo o prohibiendo otras formas de relación nor-
mativa diferentes, o estableciendo ámbitos de fronteras más o menos claras
entre normas de vinculación social. Ciertamente, los espacios de sociabilidad
(como lugares especiales, casi lúdicos, de la socialización o enculturación gene-
rales) se entienden como aberturas de respiro sociocultural (como en el caso
paradigmático de la fiesta) en el férreo control de ideas, cuerpos, conductas y
hábitos que la Sociedad o la Cultura exigen. No resulta ocioso decir, empero, que
los espacios de sociabilidad, como parte de la estricta socialización general, no
dejan de ser normativos, observándose en ellos la presencia de la autoridad y su
ejercicio de poder4, en la tensión “cultura oficial” vs. “popular” y términos afines
(lucha de clases y distinción social, etc.). La norma se hace así visible en estas
pugnas, recordándose la prohibición expresa, evaluando sus resultados y con-
travenciones, actuando en consecuencia, etc.; o contrariando la prohibición, cre-
ando nuevas formas de eludirla o mostrar la fuerza social popular, etc. Las pene-
traciones mutuas de estos ámbitos (lo popular en lo oficial y viceversa, la intrin-
cación del concepto de “clase social”, etc.) aboca a la complejidad del
entramado social5. Se ha hecho notar que las distintas formas de socialibilidad,
inter-clases, o en distintas sociedades y épocas, permiten estudiar estas divisio-
nes sociales y culturales en cuanto dan a las mismas rasgos definitorios o pecu-
liares6.
En nuestro caso, veremos cómo la religiosidad institucionalizada o formal
(nacionalcatólica) en el franquismo ensayará una hegemonía absoluta sobre
todos los ámbitos de la vida colectiva, familiar y personal, apoyada en los pode-
res civiles y militares, creando un espacio obligado de sociabilidad general que
se supone, para su legitimidad, inserto en (o emergente de) la religiosidad popu-
lar tradicional. La resistencia al cambio de sociabilidad –o, mejor, a la posibili-
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1. La presente comunicación pretende trazar un esquema general de carácter exploratorio en
el curso de la tesis doctoral del autor. Por lo tanto, no deberá ser tomada como artículo de hipótesis
confirmadas, conclusiones, etc., sino como una primera propuesta tentativa que abre diversas líne -
as de indagación futura (MARTÍNEZ MAGDALENA, en preparación b). 
2. Cfr. GUEREÑA (2001: 21).






dad de nuevos y múltiples espacios de sociabilidad– exigida por la modernidad7,
acabó por restituir una supuesta tradición omnímoda que pretendió proyectar
universalmente –frente a las amenazas sociopolíticas a raíz de los aconteci-
mientos políticos mundiales– sus espacios de sociabilidad local. La disciplina de
socialización interna debió abrir espacios no sólo rituales8, sino que, a través de
los mismos (rituales iniciáticos misioneros), los abrió extraterritorialmente como
espacios morales universales donde socializar a los otros (infieles), o así mismos
en y por los otros, toda vez que en el país o la región propios, las formas de socia-
bilidad anteriores (laicas y políticas), habían sido aniquiladas (las nuevas formas
laicas y políticas en la postguerra estarán sometidas, de cualquier modo, al orde-
namiento religioso-militar-civil triunfante)9.
2. ESPACIALIDAD Y TEMPORALIDAD RELIGIOSAS COMO ÁMBITOS DE SOCIA-
BILIDAD E IDENTIDAD TERRITORIAL
La espacialidad-temporalidad de la religión como lugar, ocasión y modelo de
sociabilidad alcanza cotas representativas de esta característica definitoria de la
sociabilidad. La posibilidad de emprender geografías y cronologías de la socia-
bilidad10, la importancia del análisis espacial11, la entidad teórica del espacio-
tiempo en antropología12, avalan su pertinencia en el estudio de la religiosidad
y sus afinidades identitarias, territoriales, simbólicas…13. En el nacionalcatolicis-
mo14 alcanza una magnitud ubicua en tanto la liturgia toma la calle, y la sociali-
zación politicoreligiosa es ejercida (trascendidos el confesonario y la parroquia)
en las escuelas, los medios de comunicación, los escenarios públicos, la familia,
etc.15:
“La sociedad vencedora institucionaliza un sistema sociopolítico que
decreta el cierre del espacio público, la cancelación de todo foco autónomo de
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7. Íd. Evidentemente, estas nuevas y amenazadoras formas de socialización poseyeron tradición
e historicidad propias.
8. DI FEBO (2002).
9. En Navarra: ANDRÉS-GALLEGO (2003: 26-29); CASPISTEGUI GORASURRETA (2002); cfr. SAN-
TAMARÍA BLASCO (2001) y PIÉROLA NARVARTE(2002) para el caso religioso.
10. GUEREÑA (2001: 21).
11. GARCÍA (1976); SÁNCHEZ PÉREZ(1990).
12. CA RO BA RO JA ( 1990); A Z CO NA ( 1989 b); M A RTÍNEZ MAG DA L E NA (2000, y en pre p a ra-
ción a).
13. GUEREÑA (ib.: 28) cita a A. LEMÉNOREL (ed.), “La rue, lieu de sociabilité?”, coloquio de L’As-
sociation de Recherche sur la Sociabilité, Rouen, 1994, donde se recoge un apartado sobre sacrali-
zación y control del espacio en la religión (sobre todo en las procesiones), obra que no he podido ver;
otras obras, AGUDO TORRICO (1996), GÓMEZ PELLÓN (1999), FERNÁNDEZ SUÁREZ(1999), BERNA-
BÉ SALGUEIRO (1999), etc. 
14. No vamos a discutir aquí la pertinencia de este término. Cfr. la bibliografía que da SÁNCHEZ
ERAUSKIN (1994: 9, n. 2).
15. SÁNCHEZ ERAUSKIN (1994: 17).
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socialización, la negación de la diferencialidad y la disolución de símbolos y
organizaciones de la sociedad vencida. La estructura social segregada por el
nuevo régimen define los límites de actuación y el espacio público se trans-
forma en espacio oficial”16.
Acontece, por tanto, una “sacralización de todas las dimensiones del espa-
cio y el tiempo mundanos”17. Los espacios iconográficos medievales18 prefigu-
ran, en nuestra contemporaneidad, espacios imaginarios no sólo estáticos, sino
también dinámicos, como los propiciados, p. ej., por el cinematógrafo19 que, ade-
más del contenido, suponen lugares para el control de la conducta: el cine como
espacio público20. En nuestro contexto, el cine y el contenido de las películas per-
mitieron estas cuestiones21, especialmente en la elaboración del imaginario
colectivo adecuado a las necesidades políticas22.
3. ESPACIALIDAD Y TEMPORALIDAD RELIGIOSAS COMO ÁMBITOS DE SOCIA-
BILIDAD E IDENTIDAD TERRITORIAL NAVARRA
3.1. La identidad religiosa navarra
Las dife rencias te rri to riales en Nava rra encuentran explicación simbólica en
la idea pre m e d i tada, imaginada y deseada de la fo rmación y expansión te rri to-
rial impulsada por ideologías2 3 en las que la religión alcanza una entidad pre e-
m i n e n te24. Nava rra será pro f u n d a m e n te cri stianizada, llegando a ser la unidad
religiosa del te rri to rio nava rro un elemento cara c te r í stico de su destino histó ri-
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16. GURRUCHAGA (1985), citado por SÁNCHEZ ERAUSKIN (1994: 27).
17. ORENSANZ (1974: 20).
18. CHRISTIAN (1990).
19. BUENO MARTÍNEZ(1993).
20. ROCA I GIRONA (1996: 92-102).
21. CAÑADA ZARRANZ (1997: 256-260, 317, y 318-320).
22. DE PABLO CONTRERAS (1998); “El teatro y otros festejos populares, en los años 30”, en
UGARTE TELLERÍA (1998: 332-339).
23. Sobre la religiosidad como “ideología”, y la pertinencia y utilidad metodológica del concep-
to, TELLO LÁZARO (1989: § 2).
24. Entre las distintas divisiones territoriales de Navarra, definidas mediante mapas concep-
tuales, se hallan las circunscripciones diocesanas (cfr. ANDRÉS-GALLEGO, 1982: 98-99). Sin embar-
go, su diversidad, amplitud y conflictividad no abogan por una unidad vertebradora del reino o la pro-
vincia. La identificación entre provincia administrativa y eclesiástica acontecería precisamente en el
franquismo (cfr. FORTÚN PÉREZ DE CIRIZA, 1993: 53-54). Respecto a las divisiones geográficas de
supuesta “religiosidad popular” característica por zonas culturales (la crítica en MARTÍNEZ MAGDA-
LENA, 2001 a), HOMOBONO (1989: 488-489), contraponiendo la atención general que reciben las
romerías del nor te –como la de Gaskue– respecto de las meridionales, entiende que la dedicada a
éstas últimas es explotada (por grupos detentadores de la definición hegemónica) como expresión
canónica o tópica de la cultura navarra.
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c o2 5. Tra d i c i o n a l m e n te, la fe de los nava rros será tenida como elemento espiri-
tual de unión popular que perm i te la cohesión te rri to rial: te mp o ra l m e n te, en la
t radición y el destino histó rico ex p resado en té rminos divino-prov i d e n c i a l i sta s2 6;
s i m b ó l i c a m e n te, sobreponiéndose a las dive rgencias ge o grá ficas, de cará c ter y
c o st u m b re: “[E]n nuest ras romerías, una es la fé que impulsa a estos pueblos
y estos hombres; y como la luz al caer sobre las cosas pone de manifi e sto sus
c o l o res, así, al vibrar la fé en el hondo de estos corazones montañeses o ri b e-
ros, re s a l ta de las maneras más sorp re n d e n tes el fondo de su alma, su cará c-
te r, sus creencias, sus cost u m b re s ”27. Y si la fe es una, la manera de ex p re s a r-
la, la práctica devota, el “fo l c l o re re l i g i o s o ”2 8, muchos, aunque mero pare c e r
ex te ri o r, claro está2 9. Puesto que “con una u ot ra voz, con tal o cual estilo, acor-
des o contra p u e stas las apariencias, cri stianos son que en pere gri n aje de peni-
tencia re n u evan cada año en sus corazones y gri tan al aire pri m ave ral para qu e
la lleve por el mundo la orgullosa confesión de su inconmovible fé ”3 0. Tal es así
que la unidad simbólica de nuest ra tierra será consolidada, desde antiguo, fre n-
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25. ANDRÉS-GALLEGO (1982: 49-50, donde, no obstante, se entrevé la diversificación religiosa
que se pretende negar, afirmando una religiosidad unívocamente homogénea como principio de rea-
lidad tangible); crítica, en MARTÍNEZ MAGDALENA (2001 a).
26. AGUIRRE BAZTÁN (1992: 167).
27. BALEZTENA y ASTIZ (1944: ix).
28. Recondo ve en la expresión popular (folclore) que se observa en las peregrinaciones y rome-
rías la fuerza religiosa del pueblo (s. f.: 17); esta característica folclórica que acompaña a las pere-
grinaciones y romerías es lo que proporciona (este autor sigue a Schillebeeck) un valor popular a las
mismas, que debe ser conservado por sus tutores (intelectuales, religiosos…). El valor simbólico con-
temporáneo de esta ritualización folclórica en las peregrinaciones de nuestro contexto puede verse
en BERIAIN (1998: 89). 
29. Como señalamos, inversamente, la búsqueda de la unidad moral y religiosa de Navarra
reduce la variedad devota a colorido, detalle, pintoresquismo, folclore. Así, p. ej., ARRAIZA FRAUCA
(1996) encuentra una vertebración religiosa del pueblo en las enseñanzas cristianas cotidianas (en
el catecismo, las misiones, o en la familia), las que sólo por repetitividad y formulismo excesivos pue-
de, en algunos casos, derivar en “expresiones de colores mágicos” (ib.: 626); “Junto a las plegarias
personales o familiares, encontramos las costumbres religiosas propias de cada región o lugar” (ib.,
id.); “Las romerías son una realidad en toda N avarra. Esas manifestaciones clásicas de religiosidad
popular recogen, en su variopinta celebración, la variedad misma del viejo reino…, pues la espina
dorsal de su cultura y de su historia… es esencialmente romera y jacobea…” (ib.: 629); “En todas se
halla[n] presente[s] [ciertos elementos religiosos]… Dentro de la celebración, la plegaria al santo,
santa o virgen define sus particularidades. Hoy la celebración eucarística es similar en todas ellas…
En los últimos años, mucho más que los gestos penitenciales, se deja[n] sentir… los aspectos emo-
cionales y de afecto a lo local, debiéndose… al deseo de identidad de nuestras gentes y a la bús-
queda de sus propias raíces…” (ib.: 629), etc. RECONDO (s. f.: 17), a su vez, salvará de este folklore
la Javierada: “Pues bien [después de ponderar el folklore de peregrinaciones y romerías], en la Javie-
rada no hay folklore, ni nada. Se celebra a palo seco y a patada limpia…” (íd.; sin embargo, como
señalamos, pondera el folklore de estas manifestaciones religiosas, y da muestras de él en las mis-
mas javieradas, recogiendo incluso la labor de etnógrafos como Caro Baroja, pero vuelve a negar el
folklore en ellas, haciendo interpretaciones espirituales y esencialistas, litúrgicas, rituales… en el
campo, donde se doñema la teología, ib.: 17-18; en la p. 15 disculpará el excesivo celo popular, que
verá como navarrismo popular; y en la p. 21 promocionará la javierada femenina, separada de la
masculina por temores relativos a la sexualidad).
30. BALEZTENA y ASTIZ (ib., íd.).
68
te al Islam. La comunidad histo ricopolítica de Nava rra se const ru i rá así espiri-
t u a l m e n te, bajo una idea de te rri to rio simbólico dete rminado por la cri st i a n i z a-
ción, teniendo “[l]a sociedad de este nuevo espacio soberano…, en la fe cri s-
tiana, el principal fundamento de [su] identidad”31. San Miguel de Aralar cons-
t i t u i rá así “la más íntima identidad de Nava rra ”3 2, puesto que, simbólicamente ,
consigue “el equ i l i b rio en la mitad del te rri to rio, donde no en vano se halla el
s a n t u a rio de San Miguel, patrono ve n e radísimo, con su balanza”3 3. Larra m-
b e b e re Zabala34 señala acerta d a m e n te cómo Caro Baroja hace de esta advo-
cación uno de los rasgos identifi c a d o res de lo nava rro 3 5. Otros centros re l i g i o-
sos serán los de Santa María de Ro n c e s valles (lugar lege n d a rio y enclave sim-
bólico de la Cri stiandad por acoger el paso de la ru ta de pere grinación a
Santiago de Comp o stela) y el de Santa María de Ujué, de avanzada hacia el sur,
l u gar vigía fre n te al poder islámico3 6. La devoción a esta virgen agl u t i n a rá en
to rno a Ujué a va rias poblaciones dist i n tas (del norte y el sur). En nuest ros días,
la participación de los ri b e reños en las romerías a Ujué lleva rá a nombrar a esta
v i rgen como Pa t rona de la Ribera 37. Las pere grinaciones te n d rán cará c te r
d i ve rso: como conciencia de vida y muerte (p e rp etua pere gri n a t i o); penite n c i a l ;
religioso o devocional; ilust rado o como vía de conocimiento y perfección; cre-
ando siemp re comunidad, y afianzando la institucionalización te rri to rial de la
I gl e s i a3 8. En las romerías, no obsta n te, apare c e rán nudos de unión simbólica,
señales de paso y te rri to rialidad mística. En efe c to, en las pri m e ras romerías a
Ujué, “[d]esde el Valle de Salazar, pasando por Lumbier y las peñas de Jav i e r,
h a sta Puente la Reina, Artajona o Lerín ex i stían luga res est ra tégicos, marc a d o s
a veces por una inscripción, una cruz o estela, donde los devotos se para b a n
p a ra saludarle con una ora c i ó n ”3 9. Y es que la pere grinación no sólo es tra n s i-
ción, sino potencialidad; no sólo es lo que va a ser, sino lo que pudiera ser 4 0.
La comunidad y fra te rnidad de los caminantes fo rman así un vínculo simbólico
que hace a todos nosot ros iguales fre n te a los ot ros, dife re n te s41. Un único hom-
b re místico, todos en el santo (santuario: escena; pere grinación: tiempo de
re p re s e n tación; santo: modelo de re p re s e n tación). Y esta concepción, como
puede suponerse, no deja de estar cercana a la de p u e b l o4 2. 
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31. LARRAMBEBERE ZABALA (1996: II, 371).
32. I b . : 379; la capitanía de San Miguel en la Guerra Civil, en A N D R É S - GALLEGO ( 19 97: 21 - 2 2 ) .
33. GARCÍA SANCHIZ (1939: 29; en la p. 30 alude también a Leyre).
34. Ib.: n. 61.
35. CARO BAROJA (1995: 836).
36. LARRAMBEBERE ZABALA (ib.: 374).
37. Ib.: 375.
38. ORLANDIS (1986).
39. LARRAMBEBERE ZABALA (ib.: 374).
40. BERIAIN (ib.: 86-87), siguiendo a V. Turner, pone en nuestro contexto las atribuciones limi-
nares de las peregrinaciones.
41. BERIAIN (ib.: 87-88).
42. MALDONADO (1975: 361-365).
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En el día, se conservan viejas tradiciones devotas junto a otras no tan viejas,
revitalizando éstas aquel espíritu de avanzada frente, si no ya al Islam, sí a la
modernidad y sus vicios43, puesto que en estas amenazas a la civilización o la
fe, “godos, musulmanes, herejes o comunistas” atentan contra “nuestras fron-
teras espirituales y materiales”44. Éstas, evidentemente, consisten en nuestras
costumbres comunes, entre las que se encuentra, eminentemente, la piedad
popular, la fe.
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43. C f r. BARANDIARÁN ( 1974: 179); CA RO BA RO JA ( 1971 - 1972: III, cap. XL); BERIAIN (i b . :
90); Imbuluzqu eta A LCA S E NA ( 1996); A Z CO NA ( 1989 a); G U R RU T X AGA ( 1989); y A R PAL ( 19 8 9 ) .
La tendencia romántica a re s c a tar y conservar (las políticas culturales de re sta u ración y rev i ta l i-
zación en orden a la consolidación y defensa identita rias también son pert i n e n tes en el ámbito
s o c i o rreligioso) unas fo rmas de vida dete rminadas, puestas en crisis, no son ajenas al sur de
Nava rra. Aquí, la fo rma de vida tradicional está considerada, también, en crisis (OLZA ZUBIRI,
1975: 63-69), y se impone la necesidad de re c o ge rla en el fo l c l o re (MARÍN ROYO , 1977: 10 2 ;
J I M E NO JURÍO, 1976: 21; SIERRA URZAIZ, 1992: 5). No obsta n te, “[a] pesar del espíritu mate ri a-
l i sta de nuest ro tiempo, que ta n tos va l o res espirituales ha corroído… la Ribera ha re s i stido bas-
ta n te bien el azote, y si no ha salido del todo incólume…, al menos ha salvado su espíritu re l i-
gioso, pro f u n d a m e n te religioso y cató l i c o ” ( A R E L LA NO, 1933: 186). Piénsese, por cierto, en los
c o n f l i c tos socioagra rios del sur de Nava rra y la emergencia de las tendencias izqu i e rd i stas (v i d e
n ota siguiente). Se tra ta pues de asegurar la unidad de Nava rra en la fe (M A RTÍNEZ MAG DA L E NA,
2 0 01 a), entendiendo que la paganía montañesa había sido ya exo rcizada (c f r. A N D R É S - GA L L E-
GO, 1982: 50; por el contra rio, J I M E NO JURÍO, 1976, demost ra rá la pers i stencia de ot ra p a ga n í a
en el sur de Nava rra). 
44. M. I R I BARREN ( 1956: prólogo; c f r. 9 - 10 y 81, 107 y ss.). La relación con o la sustitución del
enemigo islámico por el comunista, etc. es manifi e sta en J. del Burgo y ot ros (v i d e I R I A RTE LÓ P E Z,
2000: 234). En ot ras pers p e c t i vas, la pureza racial eúska ra se ve amenaza por liberales, carl i sta s
y socialistas (ALIENDE URTA S U N, 1999: 123). Los problemas agra rios y sociales en la Ribera per-
m i t i rán asimismo el auge del socialismo, y en su resolución se imp l i c a rá decididamente la igl e s i a
m e d i a n te su doctrina social ( M A J U E LO GIL, 1986: p a s s i m; RUIZ VILA S, 1988: p a s s i m; M A J U E LO y
PA S C UAL, 19 91: 13 2 - 149, 179 ss., etc.). Ubillos (1942: 52) describe el entusiasmo popular qu e
d e s p e rta ron en 1922 las re l i quias del santo Javier a su paso por la ri b e ra nava rra, c o n taminada de
m a rx i s m o. M. I R I BARREN ( 1956: 119) re c o ge un ch a s c a rrillo sobre los arre stos de un cura qu e
i n te rvendría en defensa de la procesión fre n te a e l e m e n tos izqu i e rd i sta s . El combate y demoniza-
ción de la izqu i e rda, ideada como amenaza del catolicismo, vendría ya de antes: el capuchino San-
tos de Tudela (1933 y 19 34) así lo hace (además de arre m eter contra la masonería). Por último, el
l i b e ralismo es asimismo una amenaza tradicional (Pemán, citado por Recondo –s. f.: 8–, lo supone
combatido por las guerras carl i stas) en el capuchino A. de Ab á rzuza (1914) o el nacionalsindicalis-
mo fa l a n g i sta, p. ej. de García Serrano (BA L L E ST E RO IZQUIERDO, 1993: 392-393; c f r. G O N Z Á L E Z
M A RT Í N y TAMBURRI BA R I A I N, 1998). Sobre la cuestión de la contienda civil como C ru z a d a, Her-
nando (19 97: p a s s i m), Di Febo (2002: 27-38), U GA RTE TELLERÍA ( 1998: 151, 152, y 185, n. 75),
SÁ NCHEZ ERAU S K I N ( 19 94: 33, n. 8), y Tello Lázaro (1989: 60 y 61); la discusión del té rmino en la
época, y su relativización histó rica inte resada, en A N D R É S - GALLEGO ( 19 97: 252 ss. y 15 ss. re s-
p e c t i va m e n te). No podemos dete n e rnos en los te ó ricos e ideólogos nacionales e inte rn a c i o n a l e s
fa s c i stas que defi n i rán y re c re a rán estas amenazas (que aunque aprove chen las consecuencias de
la II República sobre la Iglesia, comenzarán esta idea de la amenaza y el contubernio mucho ante s
o siguiendo tradiciones ideológicas ante ri o res que ve n d rán a confi rmar en el día lo que se tuvo por
p ro fecía), como p. ej., el agustino T. RODRÍGUEZ ( 1946), u ot ros más (Ka rl - C a rl avilla, o algunos con
especial re fe rencia a Nava rra, como T. TONI RU I Z, 1938, o el mismo Arrese, 1947). U GA RTE TELLE-
R Í A ( 1998: 27 ss.; y 1996) ilust ra este p e l i gro –amenaza imp recisa, pers o n i ficación del mal, et c . –
en la que se ve la sociedad nava rra tradicional. La movilización sociopolítica nava rra en un cato l i-
cismo milita n te fre n te a las amenazas a los fueros y la religión puede ve rse re s u m i d a m e n te en
A N D R É S - GALLEGO y A N D R É S - U RTASUN ( 1993: II, cap. 36). T E L LO LÁ Z A RO ( 1989: 61, n. 20) men-
ciona la ex i stencia de un “discurso católico sobre los enemigos” (c f r. p a ra Nava rra U GA RTE TELLE-
R Í A, 1996: § 2. 1). Vi d e también la n. 46.
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3.2. Espacialidad y temporalidad religiosas como ámbitos de sociabilidad e
identidad territorial navarra
La sociabilidad religiosa en Navarra45, después de la mención a la construc-
ción de unas amenazas difusas pero inminentes (el contubernio judeomasónico,
comunista y nacionalista46), requirió la unión simbólica del territorio en un espa-
cio social unificado o único47, lo que Ugarte Tellería48 entend e rá como el acogi-
m i e n to de la aldea por la ciudad. En efe c to, se temía la pérdida de las est ru c t u-
ras sociales autó c tonas, o la inte gridad misma del te rri to rio (en fondo –fuero s ,
c o st u m b res– y fo rma –provincialidad regional española–). 
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45. ANDRÉS-GALLEGO (2003: 20-22). El fenómeno vocacional navarro ha sido estudiado por
MARCELLÁN (1988).
46. FERRER BENIMELLI ( 1982); Á LVAREZ CH I L L I DA (2002). La definición de la alte ridad en la
España de ante- y post g u e rra puede documenta rse asiste m á t i c a m e n te en A N D R É S - GALLEGO ( 19 97:
p a s s i m). J I M E NO JURÍO ( 19 97: 13 2 - 134) hace mención a la unificación o confusión de estas ame-
nazas en una sola. La i n m i n e n c i a de este peligro, como señalamos antes y amp l i a remos en un pró-
ximo epígra fe, era temida como p ró x i m a ( e s p a c i o - te mp o ra l m e n te), no sólo acontecida en un p a s a-
do re c u p e ra d o (la re c o n qu i sta, la cruzada en las que se re c u p e ró el espacio-te rri to rio y el tiemp o - re l i-
gioso e identita rio arre b a tados), puesto que la amenaza maqui (RODRÍGUEZ ÁLVA R E Z, 2001; RO DA
H E R NÁ N D E Z, 1990) en los pirineos (silenciada en Nava rra), y la Guerra Fría en el ex te rior (vide infra) ,
e ran amenazas fi rmes a un estado de vida que se afi rmaba, pre c i s a m e n te por eso, fé rre a m e n te
( s o b re la definición sociológica de la sociedad comunita ria ru ral en Nava rra, U GA RTE TELLERÍA,
1998: 35 ss.; sobre la evolución del régimen fra n qu i sta, CH U E CA RO D R Í G U E Z, 1989; sobre el cam-
bio de la sociedad nava rra, E CH E VARRÍA ZABA L Z A, 1995; y CA S P I STEGUI GORASURRETA y E R RO
GA S CA, 1999, para la época fra n qu i sta; sobre la inva riabilidad de la Iglesia en el fra n quismo, T E L LO
LÁ Z A RO, 1989: 59). Sobre las nociones de “amenaza”, “peligro”, “te rror” y similares, en ge n e ra l ,
D E LU M E AU (2002) y CA RO BA RO JA ( 1989); CA SA NOVA NUEZ (2000: 34-35) ente n d e rá el m i e d o
como condicionante de la vida cotidiana de posguerra, no sólo en los vencidos o disidentes, sino
también de los victo riosos, merced al re c u rso de la vigilancia y la denuncia, la ve n ganza, la necesi-
dad del colaboracionismo y los cambios en las est ru c t u ras de poder. La hipótesis de la afi rm a c i ó n
del régimen fra n qu i sta que provocaba el maquis puede ve rse, en el contex to aragonés, en Y U STA
RO D R I G O( 1999). No sería ex t raño pensar que en la época que venimos estudiando se const ru ye ra
una alte ridad (la judeomasónica, comunista - a n a rqu i sta, nacionalista, etc.) popular o populista (des-
de las esfe ras de poder civil, religioso y político) como se const ru ye ron las alte ridades sociales (ago-
tes, gitanos, pobres, judíos, etc.; U R M E N E TA, 19 91: 127, cuenta cómo su abuelo “llamaba bolch e-
v i ques a los gitanos, a los ra te ros y a los golfos que cantaban por la noche”) y religiosas (el moro, el
deicida judío, la bru j a - s u p e rstición), desplazándolas o conte mp o raneizándolas en los nuevos peli-
gros políticos: comunismo, liberalismo, nacionalismo. Lo cierto es que parece cambiarse un te rro r
desconocido (con el consiguiente esfuerzo y derro che ideológico empleado en la const rucción de
esa alte ridad amenazante) por un te rror doméstico (el religioso, de menor incert i d u m b re pero no
menos fuerza).  
47. O R E N SANZ (i b . : 7 0 - 71) escribe: “Las celebraciones sacra m e n tales –aparte su escalona
solemnización ex te rior– han constituido cauces de socialización, dotando de una inserción idénti-
ca a todos los esta m e n tos. Al tiempo que operaba, la socialización ejercía la relativización de los
rangos sociales, al sumerg i rlos en una dimensión ulte rior y más defi n i t i va: la eclesial”; SÁ NCH E Z
E R AU S K I N ( 19 94: 49 ss.) entiende que hubo una “ ta rea unifi c a d o ra ” o “ i n c u l t u ración” por medio
de la simbología religiosa, combatiéndose así el separatismo re g i o n a l i sta; T E L LO LÁ Z A RO ( 19 8 9 :
6 0 - 61) entiende esta unificación en té rminos ideológicos, siendo el catolicismo la ideología común
a las facciones rebeldes partícipes del alzamiento nacional (fa l a n g i stas, carl i stas, milita res, demo-
c ri stianos, monárquicos…), permitiendo negar además los inte reses de clase subya c e n tes en la
s u b l evación (i b . : 61). 
48. Ib.: II parte, cap. 2.
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S á n chez Era u s k i n4 9 repasa en el País Vasco la ocupación del espacio públi-
co ejercida por el nacionalcatolicismo: la escenificación, dirigida a los sentidos,
de una sociedad fuerte m e n te jera rquizada, donde el poder religioso se alzaba
en la retó rica simbólica sobre la apoya t u ra civil y milita r, descansó esencial-
m e n te en las re p re s e n taciones cívico-re l i g i o s o - m i l i ta res que to m a ron la calle y
la plaza pública. Uga rte Te l l e r í a5 0 entiende a su vez que estas o similares “fo r-
mas de sociabilidad” re p ro d u j e ron en sus comienzos y en nuest ro contex to te rri-
to rial inmediato “re fe re n tes de memoria dife renciados, una cultura política y un
m a rco simbólico propios, que re m i ten a la cotidianeidad de una sociedad en la
que estos actos no const i t u yen ot ra cosa que ex p resiones exa l tadas de la mis-
m a ”. En efe c to, documentamos en Nava rra, siguiendo la recapitulación de
e stos auto re s, misas de campaña (la más conocida fue la del 25 de julio de
1936 en la Plaza del Castillo), procesiones (en especial la del Corpus Chri st i ) ,
c o ronaciones de Vírgenes y Pa t ro n a s51, consagraciones provinciales y entro n i-
zaciones del Sagrado Corazón de Jesús y María5 2, Congresos Eucaríst i c o s5 3,
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49. 1994: I. 1.
50. 1998: 148 ss.
51. La de mayor re p e rcusión fue, ev i d e n te m e n te, la coronación de Santa María La Real, pro-
p i c i a to ria de abundante documentación: P ro grama [Oficial] del Congreso [Eucarístico Diocesano y
C o ronación de Santa María La Real]. Año Eucarístico Mariano. Pa mplona, 194 6; B o l etín Oficial del
C o n greso Eucarístico y Coronación de Santa María La Real. Pa mplona, agosto - s e pt i e m b re de 194 6 ;
Día Grande de la Coronación de Santa María La Real y Tri u n fo de Jesucri sto Sacra m e n ta d o. Pa m-
plona, sept i e m b re de 1946; Novena a Santa María La Real de Pa mplona… Pa mplona, día de la
Asunción de 1946; O b s e quios que la Congre gación de Hijas de María de Pa mplona ofre c e rá a San-
ta María La Real en el año de su Coro n a c i ó n. Pa mplona: s. f.; etc. Las crónicas oficiales y peri o d í s-
ticas son dignas de mención: citemos solamente la de F. CO R E L LA EST E L LA, Nava rra por Santa
María. Breve crónica de la tri u n fal Coronación Canónica de Santa María La Real de Pa mp l o n a …
Pa mp l o n a :I mp re n ta Diocesana, s. f.; y el monográ fico en P re gó n, octubre de 1946. Otra coro n a c i ó n
i mp o rta n te fue la de Ujué: C rónica Oficial de la Coronación Canónica de la Imagen de la Sma. Vír-
gen de Ujué en el Año de Gracia VIII-IX-MCMLII. Algunos de estos documentos incluyen foto gra f í a s ,
himnos, etc., y hacen re fe rencia a la contienda española, las revelaciones de Fátima, etc. Es inte-
re s a n te la mención de Arrese (1963: III) sobre la coronación canónica de la V. del Villar de Core l l a
el 10 de junio de 19 5 6 .
52. La D. F. N. consagró Navarra al Inmaculado Corazón de María siguiendo la voluntad revela-
da en Fátima, las directrices de Pío XII y el ejemplo de la consagración de España en Zaragoza por
el generalísimo en 1954 (Consagración de Navarra al Inmaculado Corazón de María ante Santa
María La Real. Programa oficial de festejos. Pamplona, septiembre de 1955). Las consagraciones
locales, masivas.
53. Entre otros, citamos documentalmente: Crónica Oficial del Congreso Eucarístico del Arci-
prestazgo de Baztán, celebrado en Elizondo del 8 al 11 de junio de 1944. Pamplona: Imprenta Dio-
cesana, s. f.; Programa Oficial del Congreso Eucarístico Regional de Estella, del 20 al 24 de sep-
tiembre de 1944. Pamplona; Programa [Oficial] del Congreso [Eucarístico Diocesano y Coronación
de Santa María La Real]. Año Eucarístico Mariano. Pamplona, 1946; Congreso Eucarístico. Arci-
prestazgo de Araquil, Echarri Aranaz. 23-26 agosto, 1 945, y Crónica del Congreso Eucarístico del
Arciprestazgo de Araquil. Pamplona, 1946; Congreso Eucarístico del Arciprestazgo de Esteribar.
Huarte. Programa, días 5-9 de septiembre de 1945. S. f.; Congreso Eucarístico del Arciprestazgo de
Larraun en Leiza. Días 20-23 de septiembre de 1945. S. l., 7 de nov. de 1946; Congreso Eucarísti-
co del Arciprestazgo de Aoiz. 31 de mayo al 3 de junio de 1945. Pamplona: Imprenta Diocesana, s.
f.; Programa Oficial del Congreso Eucarístico del Arciprestazgo de Salazar, del Valle de Roncal, en la
villa de Isaba. 14-17 de Junio de 1945. S. f.; etc. Por lo común, o bien son simples programas de los
actos programados, o bien son crónicas extensas, profusamente ilustradas con fotografías del papa 
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mausoleos, monumentos y efe m é ri d e s54, cump l i m i e n tos pascuales, entierro s ,
conducciones del Viático, etc. (muchos de estos actos eran comunes en la litur-
gia ord i n a ria, ev i d e n te m e n te, pero su imp o rtancia radica ahora en su fre c u e n-
cia e intensidad, su ex h u b e rancia, sentido sociopolítico, fo rma tota l i ta ria de
s o m et i m i e n to social y popular, ex p resividad de la tutela, y negación de fo rm a s
a m e n a z a n tes de socialibidad y socialización). A estos eve n tos hay que añadir
ot ros más: las misiones populare s5 5 y las vírgenes y re l i quias vo l a n te s5 6 y, esen-
c i a l m e n te en Nava rra, las romerías y pere gri n a c i o n e s57. Se tra tó, en defi n i t i va ,
de ceremonias oficiales de asistencia obliga to ria ge n e ral, muy organizadas, con
e studios de la ocupación espacial, de luga res de auto ridad, de orden pro c e s i o-
nal, de itinera rios y re c o rridos urbanos y ru rales signifi c a t i vos y, en defi n i t i va ,
del ensayo detenido de la escenificación social5 8, lo que Ore n s a n z5 9 d e n o m i-
n a rá “Religiosidad Total”: en cuanto ex i gen la escenificación urbana, perm e a
–con los dive rsos actos– el hora rio local, sume bajo su dominio todos los luga-
res públicos y los roles y clases sociales, et c .6 0, hasta acabar este “clima
s a c ral” en la exa l tación de la comunidad local, en “la apoteosis conve rs i va y
c o m u n i ta ria fi n a l ”61. En efe c to, Uga rte Te l l e r í a6 2, repasando la morfología de la
c o n c e n t ración de masas que diera luga r, en Nava rra, a la contienda civil espa-
ñola, entiende que en las mismas, entre la fe ria y la romería, prevalecen las
“ fo rmas comunita ri a s ”6 3. 
3.3. El destino histórico de Navarra y el afán extraterritorial hispánico
Terminada La Cruzada, el franquismo sostuvo un afán imperialista, pre-
ferentemente concentrado en el África próxima, resultando inviable tras el fra-
caso alemán en la contienda mundial64. Por este mismo motivo, las acciones en
Asia de la Falange terminaron desmantelándola o minimizando su influencia65.
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y el prelado navarro, así como del embellecimiento de las villas y la expresión de las masas asis-
tentes, etc. Suelen hacer mención al mensaje de Fátima y a la contienda española. 
54. JIMENO ARANGUREN(1999); CASANOVA NUEZ(2000); la tenue discusión en la época, expli-
cada interesadamente, en ANDRÉS-GALLEGO (1997: 173 ss.).
55. ORENSANZ (1974: I).
56. Cfr. ORENSANZ (ib.: 22, n. 9); MARTÍNEZ L ACABE (2001: 124).
57. LARRAMBEBERE ZABALA (1996).
58. SÁNCHEZ ERAUSKIN(1994: 29).
59. 1974: I; cfr. TELLO LÁZARO (1989: 59 ss.).
60. ORENSANZ (ib., íd.).
61. Ib.: 10; cfr.: 15, 17 y 18.
62. 1998: II.
63. Ib.: 161.
64. NERÍN y BOSCH (2001).
65. RODAO (1993); el afán imperialista en Asia, en RODAO (2002: 125).
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Por otra parte, el siglo XX constituye una época de “martirio y misión” para la igle-
sia católica, constituyendo China, en especial –en Asia–, el territorio más codi-
ciado por su refracción a los intentos evangelizadores desde tiempos remotos66.
Aunque no sabemos con exactitud el papel político desempeñado por los misio-
neros en Asia en esta época67, podemos entender que si la persecución religio-
sa en la España republicana tuvo modelos comunistas (soviéticos)68, y toda vez
que la cruzada hispánica llegó a término, no sería difícil asumir que la contienda
contra el comunismo tuviera un marcado celo politicoreligioso69 en tanto la
lucha ideológica tenía lugar en la frontera extraterritorial, muchas veces de modo
simbólico70. En la alocución del Generalísimo desde el balcón de la D. F. N. el 2
de diciembre de 1952 –visita con motivo de la clausura del IV Centenario de la
muerte de S. Francisco Javier–, se recordará a Navarra como “centro de la lucha
anti-masónica y anti-comunista”71. El afán imperialista de la falange estuvo bien
representado en Navarra, pese a acabar siendo testimonial72. Así, el recorrido de
las vírgenes volantes (Fátima), con ser importante en este sentido, no bastaría
tanto en Navarra como los itinerarios internacionales de las reliquias de San
Francisco de Javier73. En efecto, el éxito popular de la Virgen de Fátima peregri-
na74 sería criticado por E. Esparza como extraño al sentimiento religioso navarro,
más sobrio75. San Francisco Javier va a cumplir un papel de mayor identidad,
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66. RICCARDI (2001: IV); OLLÉ (2002: passim).
67. RICCARDI (2001: 169 ss.) señala la vinculación misional a la política colonial en el s. XX, si
bien las adhesiones fueron diversas, desde posiciones férreas que asumían la política colonial has-
ta posturas más refractarias a la misma, aspectos que se plasmarán en los debates sobre la evan-
gelización radical de los pueblos indígenas o el respeto por otras religiones; el misionero, por supues-
to, unas veces era considerado como instrumento de la acción colonizadora (especialmente en Chi-
na y Japón, ib.: 171), como otras veces la rechazaba, etc., pese a la advertencia papal (ib.: 170, 172);
RODAO (1993) señala que las actividades de la Falange en Asia incluían esencialmente a los misio-
neros.
68. RICCARDI (ib.: 303). El martirologio navarro en la contienda civil puede verse en ALDAY
(1994; cfr. LÓPEZ, s. f., y el tratamiento de Pérez Goyena sobre la santidad navarra, 1947). 
69. KEENE (2002) ilustra cómo la ayuda internacional a Franco en la guerra civil (tanto la volun-
taria como la gubernalmentalmente determinada) estaba sustentada ideológicamente conforme a la
preservación de la civilización occidental cristiana frente a la amenaza comunista. 
70. Cfr. ANDRÉS-GALLEGO (1982: 58). El afán misionero navarro puede verse en Marcellán
(1988).
71. HUICI URMENETA et alii (1982: 221).
72. BALLESTERO IZQUIERDO(1993: 392); cfr. GONZÁLEZ MARTÍN y TAMBURRI BARIAIN(1998).
73. MARTÍNEZ MAGDALENA (en preparación b).
74. Documentamos la presencia o el paso por Navarra de la Virgen de Fátima peregrina: a par-
tir de abril de 1942, junio de 1947, y abril de 1949 (puede seguirse por la prensa regional: Arriba
España, Diario de Navarra y El Pensamiento Navarro; los itinerarios y el protocolo, en La Verdad en
las mismas fechas). 
75. MARTÍNEZ LACABE (2001: 124); cfr. RECONDO (2001: 51-52). Las apariciones marianas,
curaciones y otros fenómenos son en Navarra, durante estas décadas, raros (frente a principios de
siglo, p. ej., CHRISTIAN, 1997; cfr. CHRISTIAN, Appendix 2, sobre las apariciones en España durante
la Guerra Fría: ninguna en Navarra. A principios de siglo hemos documentado nosotros algunos fenó-
menos no citados por este autor; ocurre lo mismo con los itinerarios nacionales e internacionales de
las reliquias de S. Francisco Jav i e r, haciendo milagros sin cuento en 1923 y escasos o ninguno en 
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perfilándose como “biografía de psicología colectiva”76, figura y texto77, o como
ejemplo moralizante, vanguardia y representación histórica del pueblo78. La
genealogía noble y de casa navarra, la exaltación de la moralidad familiar, la con-
tinuidad de la tradición, etc., según conveniencia política79, alzan al santo a la
condición de figura y lugar ideológico, sobre la que contemporaneizar, mostran-
do la historicidad del vigor patrio80. La politización de la figura de san Francisco
Javier, en relación a otras figuras y expresiones devocionales, es clara. Recon-
do81 repasa las vicisitudes historiográficas y personales en torno a la cuestión de
la lengua vasca del santo, y escribe en lo que nos interesa: 
“[L]os partidos confesionales sentían y cultivaban sus devociones hacia
algunos santos, en los que hallaban representados sus ideales religiosos y
políticos. Instintivamente se apropiaban de modelos y afinidades religiosas.
Así, mientras el PNV en Navarra se decantaba por san Francisco Javier, del que
colgaban la lingüística y hasta la lucha independentista, los carlistas fomen-
taban la devoción de la Adoración Nocturna [cita al fundador, el prócer legiti-
mista Luis Trellles]… En nuestras áreas geográficas, las simpatías nacionalis-
tas se volcaban sobre san Miguel de Aralar, mientras rechazaban el culto al
Apóstol Santiago por españolista… En tiempos recientes, en el fervor de una
homilía, pudimos escuchar el reproche dirigido a los viajes de la Virgen de Fáti-
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1952). Esta rareza nos parece significativa (aunque pueda deberse documentalmente a la inexis-
tencia de promotores que como Escalada en los años 20 recogieran milagros, etc.), viviendo Navarra
con intensidad las vicisitudes mundiales, pero sintiéndose quizá reducto de la fe. La aparición más
destacable en estas décadas fue quizá la de Ribaforada en 1954, prontamente abortada. En La Voz
de la Ribera del 4 de sept. se da cuenta (con fotografías de las videntes y los lugares) de supuestas
apariciones que merecieron peregrinaciones locales, siendo criticado el fenómeno como alucinación
(id.) o beatería (ib., 11 y 18 de sept.). En el D. N. aparecerá la noticia el día 4, no pronunciándose, y
manteniendo silencio después; El Pensamiento Navarro de los días 4 y 11 apenas da cuenta de lo
sucedido; Arriba España, día 7, es de la misma opinión que el D. N., esperando la decisión eclesiás-
tica; pero el día 9 publica una amplia crónica, con fotografías, etc. Se descubre un posible fraude al
constatar la inverosimilitud de una supuesta curación, y los prodigios anunciados no se cumplieron
(ib.). La influencia de Fátima parece evidente, no solo por la forma, sino porque documentamos la
presencia volante de la V. de Fátima en los pueblos de la zona (en Ribaforada el día 12 de marzo del
mismo año, La Voz de la Ribera, 27-3-1954). No resulta extraño, por cierto, el contexto que recoge la
prensa local: sobre los misterios de Fátima, el peligro de contienda en la Guerra Fría, etc. (para un
estudio general del contexto, Christian 1999). Lo importante para nuestro caso es que la prensa da
por terminado el suceso (La Voz de la Ribera, 11-9-1954) con una interpretación significativa: apar-
te de atribuciones tales como la exageración y entusiasmo hispánico, etc., se afirma la autoridad
eclesiástica sobre la devoción popular: “La revelación está contenida… en el Evangelio… y su depo-
sitaria única es la Iglesia católica… Las revelaciones privadas no añaden nada, sino que en todo caso
confirman…” (ib.: 11-9-1954); “lo de Ribaforada”, o “eso de Ribaforada”, es tachado de superchería
y patraña (ib.), o de beatería (ib.: 9), exculpándose a las masas creyentes por ingenuas (ib.: 11-9-
1954). 
76. AGUIRRE BAZTÁN (1999).
77. LEONÉ PUNCEL (1998).
78. MARTÍNEZ MAGDALENA (2000).




ma, una Virgen de derechas, por aquello de Rusia y el comunismo. A estos
ejemplos pudieran sumarse otros localismos…”82.
Pero Javier –figura, castillo, peregrinación; es decir, el santo, el castillo de
Javier y las Javieradas83– no sólo es figura y texto, sino también espacio-tiempo-
modo de sociabilidad: interna (Javierada), espiritual (personal, familiar, comuni-
taria), corporal (en la disciplina de cuerpos y conductas)84, y extraterritorial. Leo-
né Puncel85 recuerda el intento de invención de una devoción que emulara o sus-
tituyese a la de Lourdes, en torno a Javier como santuario internacional86, caso
distinto de las Javieradas, en época franquista y con un uso contradictorio o sim-
bólico del santo87. La Javierada, peregrinación contemporánea al castillo de San
Francisco Javier88, co-patrón de los navarros, es una buena muestra de la actua-
lidad no ya tanto de viejas tradiciones lineales, sino de la creación de nuevos
comienzos de unión sobre crisis o amenazas citadas89. Porque si bien existieron
antecedentes medievales de la devoción al Santo Cristo de Javier90, la beatifica-
ción (1616) y canonización (1622) de Francisco de Javier, así como su nombra-
miento como co-patrono del reino (junto a San Fermín) en 1657, no llevaría a la
peregrinación al lugar de su nacimiento hasta mediados del s. XIX, y de manera
irregular, irregularidad constatable hasta hoy día91. La acción de gracias de la
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82. RECONDO (2001: 51-52).
83. LEONÉ PUNCEL(1998: 82).
84. Aparte de ser ejemplo moral, en relación al cuerpo, las curaciones atribuidas al santo fue-
ron recogidas por ESCALADA (1920 y 1922 a y b). La Javierada, como recia peregrinación, plena de
ascetismo corporal (RECONDO, s. f.: 16), exige también esta interpretación (ORDÓÑEZ, 1968) y, en
última instancia, la vigorización del pueblo (cfr. RECONDO, ib.: 15).
85. 1998: 90.
86. Ib: cita a F. ESCALADA (1917: 30, n. 2); cfr. RECONDO (s. f.: 6, 23 y 27).
87. LEONÉ PUNCEL (ib.: 91 y 92).
88. Para la cuestión del nombre “Javieradas” y sus orígenes históricos, ARREGUI (1998).
89. Las vicisitudes, en ARREGUI (1998), donde se comprueba el uso comparativo de la figura
histórica de Javier con los combatientes nacionales en la Guerra Civil española y su denominación
como Cruzada (cfr. ib.: 9-10); IRIARTE LÓPEZ (2000: 347) recoge las amenazas a las que, supuesta-
mente, responde la Javierada: la República, la masonería, la blasfemia, la lascivia, etc.
90. LARRAMBEDERE ZABALA (1996: 381).
91. También en los años de la post g u e rra española, bien establecida esta pere grinación, ex p e ri-
m e n taría irre g u l a ridades, indicando esta te mp o ral escasez de pere grinos la dependencia re s p e c to a
la promoción eclesiástica de la pere grinación (c f r. R E CONDO, s. f.: 10 y 14; sobre todo del obispo Ola-
e chea, trasladado a Valencia en 1946, en ARREGUI, 1998: 11 - 12, y n. 18; desde su arzobispado en
Valencia, Olaechea hizo lo posible para seguir manteniendo las jav i e radas: p. ej., pere grinaciones des-
de Valencia). La concepción te mp o ral que de esta pere grinación tiene R E CONDO (s. f.: 8-9) la defi n e
en té rminos p ro s ó d i c o s: “Como todas las realidades intramundanas, la Jav i e rada ha recibido de cier-
tos tiempos estáticos su fijeza y de ciertos tiempos basculantes sus cargas tónicas, los acentos, los
látigos imp e ra n tes. Los tiempos se rev u e lven pro s ó d i c a m e n te, entre las limitaciones de toda búsqu e-
da. Hoy se acentúa el aspecto olvidado y aun se exa ge ra el rasgo de la justicia social. Ayer se ponía
el acento en las ve rdades ete rnas, misioneras, ahora pasaj e ra m e n te atenuadas. Y así hubo jav i e ra-
das de guerra y paz, de concilio y posconcilio…” (í d .; más adelante, en la p. 19, concluye que a la Jav i e-
rada “se le han ido muchas cosas, coy u n t u ras y circ u n stancias, pero queda la sustancia, la fe ”; esta
conclusión no es ta n to esencialista, sino, cómo ve remos en la nota 94, asume la despolitización p o p u-
l a r, natural, que no se logró en la sustitución tutelar del té rmino Jav i e rada por la de “Marcha a Javier”). 
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ciudad de Pamplona por haberla librado del cólera morbo (1886) constituye un
antecedente de esta devoción. En 1896 tuvo lugar una segunda peregrinación,
en desagravio por la blasfemia y con el fin de pedir el fin de la guerra de Cuba.
Sucesivas peregrinaciones consolidarán su forma actual92. La postguerra espa-
ñola será un periodo importante en la organización de las javieradas (a cargo de
la Hermandad Canónica de Caballeros Voluntarios de la Cruz, y Acción Católica
después)93. Evidentemente, esta peregrinación no puede considerarse estricta-
mente “popular” en sus inicios, puesto que fueron las autoridades (eclesiásticas
y civiles) las que la promovieron, guiaron y dieron su sustento simbólico, a tenor
del contexto totalitario de la supuesta “religiosidad popular” navarra94. No será
hasta los años sesenta y setenta cuando adquiere un carácter diocesano y la
participación se masifica, llegando a ser “un punto de referencia fundamental
en la expresión de fe de los navarros”95, vertebrando la comunidad regional:
“con razón se le ha llamado magna romería de toda Navarra”96. En la Javierada
se comprueba la existencia de la hermandad de los caminantes, vínculo exis-
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92. Cfr. ARREGUI (1998: 8 ss.).
93. Cfr. ARREGUI (ib.: 10, n. 13).
94. No compartimos la afirmación de Recondo (s. f.: 15): “La Javierada abrazaba toda la mani -
festación espontánea popular y la Marcha –para de diferenciación entre Javierada y Marcha a Javier,
vide esta misma nota– definía el elemento formal, jerárquico, modelador de la misma”; creemos,
más bien, que la promoción fue siempre elitista (la preeminencia del clero en Navarra y su relación
con el “pueblo”, en ANDRÉS-GALLEGO, 1982: 56), explotando una supuesta religiosidad popular pre-
existente que, desde luego, no es posible despolitizar en su contexto histórico (cfr. MARTÍNEZ MAG-
DALENA, 2001 a; recuérdese lo dicho en la nota 91 anterior; el uso cívico-militar y eclesiástico de las
javieradas fue manifiesto, p. ej., en la Marcha Nacional de las Falanges Juveniles de Franco a Javier.
Madrid, 1952; en la n. 29 dimos referencia de la preocupación de separar las javieradas por sexo,
por temor a la confusión promiscua, lo que indica una clara guía elitista sobre la exhuberancia del
“pueblo”). Precisamente, esta tutela eclesiástica, promotora de la devoción popular creada contem-
poráneamente para el caso de las javieradas (la dependencia de la iniciativa sacerdotal fue recono-
cida por la Comisión de Peregrinación a Javier en 1960; en ARREGUI, ib.: 14), pondrá al pueblo en
relación con acontecimientos de la política mundial (cfr., e. gr., la invitación del obispo navarro a la
peregrinación de 1944 para la reparación espiritual por la Guerra Mundial; en ARREGUI, ib.: 11),
situándolo en el concierto de los pueblos, bajo misión histórica (vide infra). Posteriormente, en los
primeros años sesenta, se intentará “despolitizar” la Javierada (con resonancias de la cruzada) des-
de las instancias eclesiásticas organizativas, así como desde cierta prensa, sustituyéndola por “Mar-
cha a Javier” (ARREGUI, ib.: 14 ss.); sin embargo, ante la resistencia de la mayoría de los peregrinos
habituales, continuó denominándose Javierada (íd.). Estas circunstancias ideológicas demuestran, a
nuestro juicio, la tensión entre la promoción elitista de una devoción popular en un contexto históri-
co de réditos sociopolíticos, y su inercia popular, reinterpretada luego del fracaso del intento de resi-
tuación –por parte de las elites (ante el cambio histórico-político)– de la devoción propiciada: así se
explica cómo, ante la resistencia del pueblo en la apropiación de la peregrinación javeriana a mudar
su nombre, una vez popularizado y apropiado (Javierada), las elites renunciarán a su propuesta (Mar-
cha a Javier) para aceptarlo, reinterpretando, en el nuevo contexto histórico-político, su sentido, que
ahora cobra un sesgo identitario regionalista, atribuyendo al pueblo navarro la inocencia de su apro-
piación del término sin conocimiento de las primitivas connotaciones políticas (cfr. ARREGUI, ib., id.):
vuelta pues a la supuesta “religiosidad popular navarra”.
95. LARRAMBEDERE ZABALA (1996: 381).
96. Íd. RECONDO reconoce a Javier como “corazón espiritual de Navarra” (s. f.: 23); LÓPEZ como
“eje espiritual de Navarra; casa solariega del alma de la tier ra” (s. f.: 6).
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tencial, fundado en la comunidad espiritual de la fe97, porque esta comunión
vendrá a significar “la inmersión de Navarra en el espíritu de su gran santo”98,
como único hombre místico: el pueblo99. Y es que en esta peregrinación se sien-
te uno (o se es) navarro100:
“A través de los tres caminos de pere grinación [que tienen su ori gen o
pasan por Nava rra: la ru ta jacobea, los Sanfe rmines (en su aspecto paga n o
y fe st i vo), y la Jav i e rada] (éxodo), vamos a encontra r, también, la propia iden-
tidad del pueblo. El pueblo se pone en marcha (en mov i m i e n to) hacia la
p a t ria pro m et i d a (al encuentro con la Nava rra del futuro, re p re s e n tada en
los hijos)… Con unos pocos datos signifi c a t i vos de su vida [la del santo
J avier], el pueblo ha re c o n st ru i d o una biografía de psicología colectiva, de
identidad: Javier es el p rotot i p o de nava rro, en el que se miden… los nava-
rros al qu e rer imita rle… Pro c e d e n te de la vieja solera nava rra, Javier es pen-
sado como un hombre noble, de recias convicciones, de ilimitada entre ga ,
que trasciende su propio solar patrio para ser solidario, en la fe, con los
demás… La Jav i e rada… es un mov i m i e n to popular de la Nava rra susta n t i va
hacia sus orígenes, hacia la afi rmación de su identidad… Javier es una meta
de afi rmación creencial, una fo rma de religiosidad profunda sin la cual no se
puede entender Nava rra… Pe ro la Jav i e rada es también una n ava rra d a, un
ri to iniciático a la nava rridad que se celebra en pri m ave ra, realizado colecti-
va m e n te ”101.
La ejemp l a ridad del santo como medida de la hombría nava rra10 2 tiene en el
pueblo su ori gen, en cuanto ejerce el influjo racial en la potencia de sus mejore s
h o m b re s10 3, puesta la identidad en té rminos defi n i t i va m e n te vo l i t i vos, psíqu i c o s .
La continuidad moral del reino se hace descansar en la fe religiosa, en sus funda-
m e n tos éticos y en sus prácticas; de ahí que cobre sentido el esencialismo qu e
c a ra c te riza la m e n talidad nava rra, depositada por ende en aspectos de re l i eve
e s p i ri t u a l10 4. Ahora bien, la defensa de esta ve rte b ración religiosa conte mp o rá n e a
en to rno a la fi g u ra de Javier re s u l ta problemática si re p a ramos en el uso político
de la misma, como señalamos antes, a tenor de la va l o ración y aprehensión del
p e rs o n aje por las dist i n tas ambiciones políticas, en cuanto se lo disputan comp i-
tiendo por su re p re s e n tación simbólica10 5. La Jav i e rada, no obsta n te haber sido
p ro m ovida y capitalizada por cierto sector que oste n ta una identidad re g i o n a l
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97. RECONDO (s. f.: 15 y 19).
98. Ib.: 15.
99. MARTÍNEZ MAGDALENA (2001 a).
100. Así es cantado popularmente (recogido por BERIÁIN, 1998: 88). Cfr. AGUIRRE BAZTÁN
(1998: 52 y 56).
101. AGUIRRE BAZTÁN (1999).
102. IRIARTE LÓPEZ (ib.: 345) recoge el repertorio de la exaltación del santo.
103. MARTÍNEZ MAGDALENA (2000).
104. MARTÍNEZ MAGDALENA (2001 b).
105. IRIARTE LÓPEZ (ib.: 345-348); RECONDO (2001: 51-52).
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d ete rminada, también es disputa d a10 6. Pe ro la dimensión ex t ra te rri to rial de Jav i e r
es asimismo clara en su contex to hispánico. García Royo107, en su obra de signifi-
c a t i vo título Españolización de S. Francisco Jav i e r. Política a lo divino, just i fi c a rá la
a n exión de Nava rra (reyes cismáticos francos), ex i gencia en la unidad de dest i n o
hispánico (pp. 13 - 14), disculpará las luchas de los fa m i l i a res del santo por la leal-
tad jura m e n tada al rey (pp. 14 y 32-33)10 8, usará la histo ria de Nava rra como pará-
bola de la histo ricidad de la Tradición (pp. 23-30), afi rm a rá la españolidad de Nava-
rra (pp. 37 ss., y 51) y su esencia de alma española con la fi g u ra de sus gra n d e s
m í sticos, etc. (p. 44), el destino de la Pa t ria, recibido de Cri sto (pp. 40 ss.) y, por fi n ,
la españolidad de S. Francisco Javier (§ 14 y 17), estableciendo una cara c te ri o l o-
gía de los nava rros (§ 38)10 9. La cara c te rización del santo, en te mp e ra m e n to e
i n tención, como “pers o n aje racial español”110, será común111. Su re n d i m i e n to polí-
tico se comp rueba asimismo en la just i ficación del imp e rialismo, donde las misio-
nes son puestas al servicio del poder político y en las cuales el español está lla-
mado a paliar la incert i d u m b re del día112. Las re l i quias de S. Francisco Javier re c o-
rre rán la ge o grafía española y nava rra, pero también prota g o n i z a rá itinera ri o s
i n te rn a c i o n a l e s113. Se tra ta del brazo dere cho del santo, l eva n tando la diest ra
s o b re las naciones ex t ra ñ a s114. En 1949, p. ej., el brazo llega a Pa mplona e inicia
un periplo por todo el mundo115, hasta llegar a Japón y EE. UU. (las fro n te ras ge o-
grá ficas de los países comunistas serán simbólicamente circundadas, como en el
caso de los itinera rios vo l a n tes de la V. de Fátima, lo que se pone en relación, al
igual que las visiones religiosas, con la Guerra Fr í a )116. La atención del ava n c e
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106. ARREGUI (1998: 15); RECONDO (s. f.: 14 y 15; y cita en las peregrinaciones francesas los
enclaves ultrapirenáicos de la procedencia paterna de Javier, ib.: 30); BERIAIN (ib.: 103) ve una
“inserción de lo vasco en Navarra por la filiación exis tente entre San Francisco Javier y San Ignacio
de Loyola… como dos símbolos colectivos de una misma comunidad cultural vasco-navarra de cos-
tumbres”; IRIARTE LÓPEZ (ib.: 348) consigna la disputa en Navarra por Ignacio de Loyola, conside-
rándolo enemigo de Navarra que cayó luchando contra sus propios paisanos vs. defensor de la fe y
unidad de España en lucha contra los franceses.
107. 1953.
108. Cfr. FERRANDIS (1942: 8).
109. Cfr. FERRANDIS (1942: 13 ss.).
110. UBILLOS (1942: 473).
111. FERRANDIS (1942: passim) diserta sobre el “hombre-símbolo” que fue el santo, y lo toma
como símbolo español en los inicios del imperialismo hispánico (por cierto, este autor refuta las
apropiaciones regionales del santo, pp. 9 ss.). Sobre la consideración de la hispanidad del santo en
Navarra, IRIARTE LÓPEZ (2000: 346-348). 
112. PÉREZ VILLANUEVA (1942).
113. EGUÍA RUIZ (1924); cfr. UBILLOS (1942: 429); ORTIZ MUÑOZ (1950).
114. EGUÍA RUIZ (1924: 534).
115. Puede seguirse por la prensa regional a partir de mayo de 1949. ORTIZ MUÑOZ (1950)
relatará el viaje.
116. CHRISTIAN (1999: passim; y 1998: 110-111). P. ej., en El Pensamiento Navarro de 4 de
mayo de 1949 se relaciona de algún modo a S. Francisco Javier, la China roja y la V. de Fátima en
Navarra; igualmente, en Arriba España, el 9 de julio de 1949, se mencionan y ponen en relación, en
el mismo artículo, tres ideas: Japón, el brazo de S. Francisco Javier (en su periplo) y el comunismo.
El 25 del mismo mes se re c o ge la excomunión de los comunistas en España. Las noticias en to rno 
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c o m u n i sta en Asia fue seguida con gran atención en España117, y toda vez qu e
las difi c u l tades de la eva n gelización de Rusia fueron insalvables, la disputa por
Japón y China fue tre m e n d a118. Las vicisitudes misioneras en China y ot ro s
l u ga res, en la época que nos inte resa, han sido narradas en pri m e ra pers o n a
por Mendiburu119, haciendo mención especial del host i ga m i e n to comunista12 0;
y, por supuesto, a la relación emot i va (e info rm a t i va) con su lugar de ori ge n
( e s c ribía a casa de sus padres, y en ot ras ocasiones los visitó121). Pe ro esta s
c o n s i d e raciones no son excepcionales, puesto que el empeño misionero en
O ri e n te fue consta n te desde tiempo atrá s12 2, si bien con va riaciones dive rs a s ;
y la info rmación sobre las misiones en el lugar de ori gen de los misioneros ta m-
bién, bien sea por la marcha de misionero s12 3, por campañas de cuesta c i ó n124,
c o n fe rencias y ex p o s i c i o n e s12 5, por re c o rd a to rios en las misas, por la prensa y
la radio –sobre todo en relación con la marcha de los aconte c i m i e n tos políticos
m u n d i a l e s12 6–, con la presencia de misioneros a su re gre s o127, o incluso con-
ve rsiones pers o n i ficadas en misioneros ex t ra n j e ros deste rrados de viaje a
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a las pruebas atómicas son diarias (p. ej., el 26 del mismo mes, etc.). En julio de 1954 la prensa reco-
ge el conflicto de Goa (lugar donde se halla el sepulcro del santo), donde su figura es esgrimida como
defensa del enclave, “la fe como espada”, etc., constatándose un milagro (Arriba España, 5 de agos-
to, etc.; no obstante, el conflicto de Goa es anterior, y se resolverá en 1961: en todos estos momen-
tos, la figura señera del santo navarro alcanzará gran relevancia, manifestándose con poderes tau -
matúrgicos, etc., Martínez Magdalena, en preparación b).
117. RODAO (2002: 126-129, etc.).
118. RODAO (1998 y 1995).
119. 1996.
120. Caps. 8, 9, 10; especialmente las pp. 96, 119-120, 126-138, y 140-143.
121. Ib.: 175.
122. P. ej., el capuchino Fr. F. de Arbizu, misionero en China, recogió y escribió las vicisitudes de
su misión en la revista capuchina Zeruko Argia desde 1930 a 1936 (J. BIDADOR, en Diario de Noti-
cias, 23-6-2002).
123. P. ej., en Arriba España, 13-23 de abril de 1947, se despide a los misioneros navarros que
parten hacia China (incluye fotografías). Este tipo de noticias es habitual en esta época en toda la
prensa navarra.
124. En varias obras, como, p. ej., la de Escalada (1922 a), se mencionan las obras que pue-
den costearse en las misiones de China, indicando el costo que puede ser sufragado por los devo-
tos.
125. En el Programa-Guía del III Centenario de la Canonización de S. F. Javier. Pamplona, 1922,
el 23 de sept. se anuncia la película S. Francisco Javier, con dirección de Schurhammer; el 24 sept.,
conferencias con proyecciones sobre las misiones de Kuang-Tong (China), entre otras, con presencia
del Vicario apostólico de Kuang-Tong; los días 24 y 25, representación de la obra teatral Volcán de
Amor (sobre el santo de Javier), de J. X. Vallejos, etc.
126. Cfr. MARTÍNEZ L ACABE (2001: 115-116). P. ej., el D. N. de 10 de junio de 1949 informa
–estando el brazo de san Francisco Javier en su periplo internacional, y la V. de Fátima en Navarra–
sobre “la difícil situación de las religiosas españolas en China”, y el 23 del mismo mes sobre los
misioneros asesinados en China. En Arriba España, el 6 de mayo del mismo año se incluye un mapa
de las misiones jesuitas en China, y un buen resumen de los mártires el 19 de abril de 1955. 
127. P. ej., el D. N. de 8 de mayo de 1949 info rma sobre la visita de un misionero en China.
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n u e st ra re g i ó n12 8, las noticias fa m i l i a res por medio de c a rtas, et c .12 9 Por lo ta n-
to, parece claro concluir que un amplio público lecto r, un amplísimo público parro-
quial –adoctrinado de manera oral y visual–, conocía o tenía acceso a un imagi-
n a rio de proyección ex t ra te rri to rial. P. Antoñana, en el “inútil inte n to de re c o mp o n e r
[su] infancia”, re m e m o rando la presencia de chinos en las fe rias, escribe: 
“Debía de ser gente muy pobre, se suponía, pues había venido a quitar el
hambre desde tan lejos… Sabíamos que en la China dejaban los niños expues-
tos en las calles a merced de la lástima y compasión de misioneros jesuitas,
o de las sectas protestantes, nuestros adversarios en creencias. Se nos pedía
sellos, matasellados o no, el día del Domund, con los que comprar uno de
esos niños y bautizarlos con el nombre de Javier. Superchería. Los que no
alcanzamos a comprar, no hubo tiempo, fueron luego guerrilleros de la Gran
Marcha, hormigueros por los caminos, arrastrando ruedas gigantes de centra-
les eléctricas, como vimos en el cinematógrafo. Nos dieron a entender que era
un país bárbaro… Un país repleto de almas a ganar para el cielo…”130.
4. CONCLUSIONES Y PERSPECTIVAS
Las formas y espacios de sociabilidad religiosa en Navarra durante la época
del llamado nacionalcatolicismo, a nuestro juicio, no pueden resumirse como
una simple puesta en escena de la “religiosidad popular navarra”131, excepto si
consideramos la sociabilidad como forma y espacio de poder (sobre las formas
y espacios de sociabilidad popular132 y, de cualquier modo, como ámbito de
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128. P. ej., el 7 de junio de 1952 ofició en Pamplona su primera misa el P. Pedro Tung de la
Inmaculada, desterrado chino ordenado agustino recoleto (Diario de Navarra, 7-6-1952).
129. MENDIBURU (1996: 175). La obra de Grández (1999) sobre los capuchinos supone una
colección de fotografías y noticias sobre los misioneros y las misiones a China, los deseos de ir a este
país, etc.
130. P. ANTOÑANA, “Los chinos”, en su sección “La ventana” del D. N. del 24-7-2002.
131. Para la discusión de es te término, MARTÍNEZ MAGDALENA (2001 a).
132. ORENSANZ (1974: 18-19) señala que en la “religiosidad total” los límites entre Iglesia y
Sociedad son imperceptibles, es tando la estructura politicosocial integrada en la vivencia santifica-
dora que la Iglesia promueve. Las fronteras se desplazan así a la herejía, la masonería, etc. (también
el paganismo; que, para su relación con el nacionalismo vasco, puede verse la crítica de MARTÍNEZ
MAGDALENA, 2001 a). Por lo tanto, la esfera de la devoción popular o la paganía supersticiosa, que
no es sino variedad folclórica de la unidad navarra por la fe –MARTÍNEZ MAGDALENA, ib.–, se trans-
muta o traslada a espacios de nueva sociabilidad amenazante: mercados, bailes, cine, fiestas, don-
de se hace necesario ejercer pública vigilancia (ORENSANZ, ib., id.; para Navarra, y en especial sobre
la mujer, vide PIÉROLA NARVARTE, 2000). La Iglesia normativizará no solo la familia y el ocio, sino
también el trabajo por medio de las Cajas Rurales y cooperativas agrícolas, contrarrestando así el
influjo del socialismo, etc. (ANAUT BRAVO, 2001: 28-29; MIRANDA RUBIO, 2001: 58). Así, la Iglesia
unificará simbólicamente los espacios de sociabilidad en uno solo, panóptico, ómnibus, una uni-soci-
bilidad de permeabilidad jerárquica que sólo encontrará respuesta crítica en la clandestinidad o el
exilio (no sólo políticos, sino incluso sociales), siempre como frontera para la represión: las amena-
zas, la zona roja en la contienda civil, de corrompida sociedad, lasciva, etc.; y las modas de los años
cincuenta (PIÉROLA NARVARTE, 2000: 44). Porque, ¿qué otras formas de sociabilidad religiosa es
dado documentar en esa época, salvo las persecuciones a otros credos o las disputas religioso-polí -
t i c o - i d e n t i ta rias que señalara Recondo e Iri a rte López? La pre g u n ta no es absurda o paradójica, si 
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interpenetraciones y complejidad social). La religiosidad popular, como formas y
espacios subalternos, alternativos, clandestinos o simplemente populares, no
dejan de estar sometidos a la definición culta de lo popular y la religiosidad
popular133 en tanto, en nuestro contexto, están abocadas a la explotación políti-
ca de los términos conforme a las necesidades ideológicas y territoriales134. La
unificación (social y territorial) de la comunidad por medio de la Iiturgia sagrada
(como señalara Orensanz y Sánchez Erauskin, respectivamente) es solo inteligi-
ble como forma y espacio de control simbólico absoluto, erigiéndose la conjun-
ción cívico-religiosa-militar como entidad de poder o autoridad garante de la
comunidad tradicional (representada en lo rural y menos lo obrero, por lo que fue
necesaria la construcción de una religiosidad popular navarra) puesta en peligro
por la modernidad extranjerizante, el liberalismo, el nacionalismo o el comunis-
mo, alteridades que, encarnando la maldad (en términos del propio discurso
sobre la identidad y la alteridad religiosa cristiana), amenazaron la integridad
identitaria regional. Estas alteridades, evidentemente, no sólo afianzaron agóni-
camente la identidad regional del día (sujeta a un pasado que ya no se sostenía,
pero que era imprescindible como recurso o fuente de la identidad territorial),
sino que con su debacle (en la contienda española y el auge mundial del fascis-
mo) y polarización mundial (Guerra Fría), llevará a espacios y formas extraterrito-
riales de socialización mesiánica y providencialista. Así pues, el espacio de la
sociabilidad religiosa en Navarra en este momento histórico se crea, hipotética-
mente, a partir de los huecos y modos posibles en torno a varias construcciones
contrapuestas pero necesitadas unas de otras en tanto es necesaria una expli-
cación fundamentada en la complejidad135: de un lado, la identidad territorial y
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tenemos en cuenta la posibilidad de la subsistencia de una religiosidad popular (como se ha visto,
las apariciones marianas o similares fueron abortadas, dejando al pueblo sin la participación en el
devenir mundial, sometido a la superstición o la rebeldía; impor tantes seguirán siendo las romerías
locales), así como una religiosidad combativa (cfr. SANTAMARÍA BLASCO, 2001; y ARBELOA, 1975),
y ceremonias civiles sustitutorias (no sólo civicopolíticas, sino también las rituales: entierros, casa-
mientos…). JIMENO JURÍO (1988) apunta lo que pudieran ser formas de sociabilidad en la Repúbli-
ca: abandono del cumplimiento religioso y sustitución por ceremonias civiles: bodas, bautizos, entie-
rros (ib.: 109); lo que llevará en la guerra civil y la represión política a bautizos forzosos, casados obli-
gados a contraer matrimonio canónico, asistencia obligada a las ceremonias religiosas, confesiones
masivas… (ib.: 113); los motivos de represalia pudieran dar cuenta de algunos ámbitos de sociabili-
dad anterior ( vide RUIZ VILAS et alii, 1998: passim); algunas respuestas de la sociedad a la repre-
sión de las costumbres malsanas en el franquismo, en Piérola Narvarte (ib.: 50); por último, las fies-
tas (en especial, San Fermín), pueden considerarse desde una perspectiva pseudo- o para-religiosa
(cfr. BERIAIN, 1998: 90-102; las preocupaciones de las autoridades franquistas sobre las fiestas, en
PIÉROLA NARVARTE, ib.: 50 y 51; las críticas a las fiestas se minimizaron en el franquismo y San Fer-
mín cobraría una importancia considerable, IRIARTE LÓPEZ, 2000: 391), perspectiva que, además
de poder considerarse en la postguerra como espacio de sociabilidad popular no religiosa, fue asu-
mida religiosamente en comparaciones simbólicas (Pemán, p. ej., refirió cómo “las javieradas son
como los Sanfermines ideológicos y religiosos de este pueblo que se ha pasado la vida corriendo
delante de todos los toros físicos y mentales… [la Reforma, el enciclopedismo francés, el Liberalismo
y el Marxismo]”; en RECONDO, s. f: 8; y ARREGUI, 1998: 13, n. 28, si bien reduce la cita para elimi-
nar a estos enemigos; Elizalde también aludirá a comparaciones semejantes, en RECONDO, ib.: 9). 
133. La impertinencia del término, en DELGADO (1993).
134. MARTÍNEZ MAGDALENA (2001 a).
135. Cfr. UGARTE TELLERÍA(1998: I parte, cap. 1, § 1.8).
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social navarra (amparada en la historia y la etnografía, lo que supone la cons-
trucción, a su vez, de la “religiosidad popular navarra”), obviando, por supuesto,
las diferencias sociales, etc., es decir, combatiendo los discursos de la alteridad
amenazadora136; de otro, la construcción difamatoria y demonizadora –en torno
al recurso del terror– de las amenazas comunistas, socialistas, nacionalistas,
liberales, etc. La religiosidad totalizadora del franquismo en Navarra no era con-
natural ni pudo surgir entonces, espontáneamente, de la “religiosidad popular
navarra”, en tanto ésta fue construida como substrato de aquélla.  
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